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mas	 de	 controle,	 oferecendo,	 assim,	 elementos	 para	 a	 compreensão	 de	 trans-
formações	 envolvidas	na	 relação	com	o	mundo	não-indígena	e	 seu	 regime	de	
propriedade.	
PALAVRAS-CHAVE:	xamanismo,	conhecimento,	pessoa,	autoria,	cosmologia.


























ou	mestre:	 árvores,	 sejam	elas	 samaúmas	ou	mangueiras,	mas	 também	
queixadas,	 antas	ou	 japós,	 são	 índices	de	 relações	 sociais.	A	 relação	ou	
o	vínculo	envolvido	na	noção	de	dono	envolve,	evidentemente,	pressu-






ibo	 (kaxinawá),	 ifo	 (sharanawa),	entre	outros	encontráveis	nas	 línguas	da	
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família	 pano.	Um	homem	casado	 é	dito	 ser	dono	de	 sua	maloca	 (shovõ 
ivo),	ou	então	de	uma	seção	da	maloca	em	que	vive	(shanã naki ivo).	Muito	
embora	não	haja	uma	 regra	fixa,	 as	malocas	marubo	 costumam	ser	 for-




















de	 rio,	 trilhas	 de	 caça:	 tudo	 está	 sujeito	 ao	 arco	de	 influência	 de	 uma	
determinada	maloca.	Caçar	nos	territórios	de	um	chefe	vizinho	pode	le-
var	a	complicações	de	ordem	geopolítica,	que	alimentam	velhas	disputas	






























A	 relação	 entre	 os	 dois	 termos	 é	 de	 posse e	 de	 reflexividade:	 a	 língua	


























todavia,	 são	maximizadas	 por	 um	 espírito-pessoa,	Mĩshõ,	 o	 “dono	 dos	
animais”	(yoĩni ivo).5	Mĩshõ	as	mantém	fechadas	em	uma	espécie	de	cerca	





















ele	 vive	 como	dono	de	maloca,	 junto	 com	 sua	mulher	 e	 sua	 criação	de	
queixadas-descamar.	
Note,	no	entanto,	que	esta	cosmologia	personificante	não	pressupõe	
















Vemos,	 então,	 como	 todo	 corpo-carcaça	 é	 corpo	de ou	para algum	
duplo	(vaká ou	yochĩ),	que	assume	por	vezes	uma	imagem	humanoide.	
A	 cisão	 entre	 os	 dois	 aspectos	 de	 uma	mesma	 singularidade	 comporta	
distâncias	de	tempo	e	de	espaço:	muito	frequentemente,	os	duplos/donos	
estão	distantes	de	seus	suportes	corporais	correspondentes.	Os	donos	da	












aos	 corpos	das	 sucuris,	dos	queixadas,	dos	pássaros	 azulão,	das	 samaú-
mas,	das	malocas	ou	de	outros	 elementos	que	 costumamos	 chamar	de	
“materiais”.	“Duplos”	poderiam	também	neste	momento	ser	traduzidos	
por	 “espíritos”,	 se	 com	 isso	 imaginarmos,	 como	 sugeriu	mais	 uma	 vez	
























































que	 já	 são	outra coisa)	 (cf.	Cesarino,	2008).	Os	donos	e	domínios	que	
constituem	o	cosmos	pré	e	pós-surgimento	configuram	uma	ontologia	da	
multiplicidade	 radicalmente	distinta,	 tanto	da	natureza	das	metafísicas	












pela	 cisão	 entre	duplos	 e	 suporte	 corporal.	Este	nosso	 corpo	 (yora)	 ou	
carcaça	(shaká)	é	concebido	como	uma	maloca	para	os	duplos	que	a	habi-
tam.	“No	seu	entender,	é	mesmo	uma	maloca”:	tal	é	a	tradução	mais	fiel	
























determinado	 recinto	 é	 uma	 casa);	 desenvolvem	 ali	 as	mesmas	 relações	
sociais	que	as	nossas,	isto	é,	vivem	com	seus	filhos	e	esposas;	são	“donos/






















der.	A	pessoa-carcaça	assim	se	 favorece:	 torna-se	mais	 inteligente,	mais	
propensa	a	memorizar	os	 longos	e	 complexos	cantos	de	cura	que	deve	







noção	de	propriedade	dependem,	 como	vemos,	 de	uma	 reflexão	 sobre	
a	 composição	da	pessoa	múltipla,	 a	partir	da	qual	 se	 torna	 compreen-













conhecimento	 não	 provém	 de	 um	 sujeito	 criador	 individual,	mas	 sim	
dos	deslocamentos	que	duplos	estabelecem	em	um	campo	indefinido	de	




















































estruturas	 e	 estratégias	 de	 enunciação	mobilizadas	nas	 artes	 verbais	 rela-































sociedade.”	 (op cit,	 p.	 46).	O	 próprio	 filósofo	 aponta	 para	 suas	 trans-
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é	interessante?	No	Vocabulário das Instituições Indo-Europeias, Benveniste	
escrevia	o	seguinte	sobre	o	campo	semântico	de	“autor”:	























































pedido:	 “quero	 escutar	 os	meus	 cantos”.	A	mesma	 figura	 que,	 diversas	
vezes,	havia	me	dito	que	os	cantos	eram	de	outrem,	que	eram	as	palavras	
dos	espíritos	(yovevo vanarivi, atõ narvi),	passava	naquele	momento	a	se	
compreender	como	detentor	dos	enunciados	alheios.	Mais	do	que	uma	













































autoria	 aí	 envolvido	não	caberia	nas	 três	primeiras	 características	 colo-
cadas	 por	Agamben,	muito	 embora	 possa	 ser	 compreensível	 em	 cone-









de	 autoria)	não	deve	 ser	 confundida	 com	as	projeções	 imaginativas	da	
literatura	(cf.	Frye,	2000):	são	outros	os	dilemas	colocados	pelo	processo	
criativo	no	xamanismo,	que	passa	ao	largo	de	nossas	cisões	entre	interior	
e	exterior.	Não	por	acaso,	os	romeya são	nomeados	como	yove vana ikiya 
“aqueles	que	citam	as	falas	dos	espíritos”.	Eles	imprimem	memória	e	ex-
periência	no	conhecimento	que	se	transmite:	outro	elemento	que	se	deve	












marubo.	Todo	dono	é	 também	um	 shovimaivo,	 algo	 como	o	 “fazedor”	
ou	o	“criador”:	o	fazedor	de	uma	canoa,	de	uma	casa,	de	um	colar.	Mas	




































e	 adornos	 corporais	postados	diante	de	 suas	malocas;	 extensões	 visuais	
de	suas	coletividades.	O	uso	sistemático	de	agentes	vegetais	(psicoativos)	
joga	aqui	um	papel	importante	–	e	desde	os	tempos	primeiros.	É	o	que	
se	vê	no	seguinte	trecho	do	canto	Koĩ Mai Vana (Fala	da	Terra-Névoa):	
	
(...)
 Wení mashtesho   O	surgimento	terminado
		 Koi shõpa weno   No	vento	de	lírio-névoa
		 Ronokia ashõki	 	 	 No	vento	planam	
35.		 Chinãkia aíya   E	planando	pensam
		 “Txipo kaniaivo   “Os	nascidos	depois
		 Txipo shavá otapa   Nas	outras	épocas
		 Awekima tsakai    Onde	será	que
		 A shokomisi?”	 	 		 Poderão	viver?”
40.		 Ikianõ anã   Assim	eles	dizem
		 Koi shõpa wenõ   Vento	de	lírio-névoa
		 Ronokia ashõki   No	vento	planando
		 “A anõ neskai   “Deixá-los	assim	
		 Noke enetipa”   Nós	não	podemos”
45.		 Aki chinãvaiki   Pensam	e	então
		 Awe yove kemo   Suas	salivas-espírito
		 Pakekia ashõki   Fazem	logo	cair







serve	que	tais	agentes	ou	elementos	psicoativos	(o	lírio,	Brugmansia sp. ) são	
anteriores	aos	próprios	espíritos	demiurgos,	eles	mesmos	surgidos	a	partir	













A	 anaconda	 é	 então	 considerada	 como	o	 enunciador	dos	 cantos	 rabi.	



























































para	 alterar	 substâncias	que	 se	 tornam	veículos	para	o	 chinã de	 algum	


































































Askámãi yora píti meramashõ pimati chinãya, 
Mas	as	pessoas	que	pensam	em	procurar	comida	para	se	alimentar,	









Aská aská atõ vanaro e nikãpaoa, vakeshnã,
Assim	é	que, quando	criança,	eu	escutava	o	que	eles	diziam,	
yora kakayavonã, noke governo askátõs vanai, noke revomaya yora.
a	gente	chefe,	nosso	governo	assim	falava, as	pessoas	que	nos	espalharam.	
Noke shenirasi chinanitãi e vanarivi, 
Eu	digo	o	pensamento	de	nossos	antigos,	
noke shenirasi ipaoatõki vana,
digo	o	mesmo	que	eles	diziam	antes,
noke kakaya, noke revomashõ atõ vana. 
os	nossos	chefes,	a	fala	daqueles	que	nos	espalharam.	
Píti koi meramashõ yora awe yanimatõ awe vana.
Diziam	para	as	pessoas	produzirem	alimentos	para	comer.
(...)
Noke governo rama yamashnaitõ, 
Tendo	o	nosso	governo	morrido	há	algum	tempo,	




naivo waka revõ awe nipawanamã, 
lá	na	cabeceira	deste	rio	onde	eles	moravam,	




noke vake kanimai atõ shokopawa, 
no	lugar	em	que	crescemos,	
aivo matô ivokesh a niátõ,
naquela	colina	da	qual	se	tornaram	donos	por	ali	viverem,	
rama anose yora vakárasi awe awe yosiya.
agora	de	lá	mesmo	é	que	os	duplos	de	gente	nos	ensinam.
Ea askásevi, ea askásevi ea eri yama anose, 
Eu	também,	eu	também	quando	morrer	vou	para	lá	mesmo,	
a yora, yora vaká tsasimaya yora, noke governo.
[para	onde	estão]	os	duplos	das	pessoas	maduras,	o	nosso	governo.
Askámeki ramaro, rama shavapachta, noke kakaya, 
Mas	agora,	nos	dias	de	hoje,	o	nosso	chefe,	




aivo vaká awe ipawanamã, 
o	duplo	dele	segue	vivendo	onde	vivera	outrora,	
noke vake kanimaya awe nipawaivo shaváse.
no	lugar	mesmo	em	que	crescemos.
Yove mai ayakeshõ awe niátõ, 
Transformou-se	em	terra-espírito	o	lugar	aonde	ele	vive
anose awe yora atxikea. 
e	de	lá	mesmo	ele	pega	as	suas	pessoas.	
Governo vaká anoserivi, ano noke vake kanitirivi.
O	duplo	do	governo	está	lá	mesmo,	lá	na	terra	onde	crescemos.
Aivo yorã noke viá. 
Essa	pessoa	nos	busca.	
(...)
Aká akai awe niátõ nõ aká noke chinã ka, 
Assim	tendo	feito,	para	o	lugar	onde	eles	vivem	nós	vamos,	
a yorase noke nõ chinãti, 
para	aquela	pessoa	nós	vamos,	
noke awe revomativo, 
aquela	que	nos	espalhou,	




awe meiti noke tsasimai, 
aquela	cujo	trabalho	nos	amadureceu,	
awe yoinika noke noke cheni chinãmai,
aquela	que	nos	dava	a	gordura	de	sua	caça
ashõ noke awe eneti, 
e	assim	fazendo	algo	deixou,	
vakerasi nõ kaniyatõ awe chinãyaki noke a eneti,
criando-nos	o	seu	pensamento	ele	nos	deixou,	
awe oni kosho ashõ noke ã amati, chinãishõ. 
nos	fez	beber	de	sua	ayahuasca	soprocantada,	pensada.	
Noke nõ veimãi, ase, noke onish akatsai, 
Quando	morrermos,	sim,	ele	vai	nos	ajudar,	
noke ashkãsh papa keská,
é	como	se	fosse	o	pai	de	todos	nós,
yora onis aki niaya, yosnã, 
gente	que	vive	para	ser	generosa,	deus,	








akárasivo yora yora shokosho anõ vakeyati, aská,
toda	essa	gente	vive	junta	para	crescer,	assim	é,
aská yora oinama yoranã, yove rono, yove iper, 
assim	é	esta	gente	invisível,	serpente-espírito,	grande	sucuri-espírito,	
akárasivo yora shokorvi atõ anõ vakeyati.
toda	essa	gente	vive	junta	para	criar	seus	filhos.	
Vake shovisho, vake pakekãianamãshtashose 
Fazendo	crianças,	ali	mesmo	onde	a	criança	nasce
ari chinãyai kani 
ela	por	si	mesmo	cresce	pensante
ari sheniwetsa vana keská.
e	por	si	mesmo	já	fala	como	gente	velha.	
Kani inai, sheniwetsa vana keská kaniti,
Vão	crescendo,	crescem	com	fala	igual	à	de	gente	velha,
ari initis, initis narokãi kai, shõiti, 
por	si	mesmo	cantam,	vão	imitando	os	cantos,	os	soprocantos,	
shõiti chinãis kani inai, vakese, vakesemeki.
crescem	pensando	nos	soprocantos,	mas	são	crianças,	são	mesmo	crianças.
Vake yosí kanisho, 
Crianças	que	crescem	sabidas,	




wai akĩ, wai ashõ, mai vanai, 
vão	fazendo	roçado	e,	feito	o	roçado,	plantam	na	terra,	
patsa vanai, sheki vanai ashõ,
limpam	a	terra	e,	tendo	plantado	milho,	
pítikãimainõ yoini atõ meramai, 
quando	a	comida	vai	crescendo	eles	vão	procurar	caça	e,	
yoini atõ meramashõ, yora ashkãsh kãtxivrãsho ato pimai.
tendo	encontrado	caça,	a	gente	toda	reúnem	para	dar	de	comer.
Rono, rono aivõ askái yove vanã iki, 
Serpente,	estas	serpentes	que	falam	seus	cantos-espírito,	
wa yoverasi vakeshõ ikirvi yorã vakemarivi, 
aqueles	espíritos	que	são	assim	desde	criança	não	são	filhos	de	gente,	
yora wetsarasi vakerivi, 
são	filhos	de	outra	gente	mesmo,	
oinama yorarasi vake, vechã vake.
filhos	de	pessoas	inivisíveis,	filhos	de	sucuri.








ge,	op cit).	Tekãpapa	é	um	xamã	rezador,	um	ke ̃chi ̃txo,	responsável	por	






















































virtual	 escolhidas	 para	 a	 exemplificação:	 em	 suas	 referências,	 tudo	 se	
passa	de	maneira	análoga	à	dos	viventes.	Trabalhos	no	roçado,	comen-
salidade,	reciprocidade.	Crescem	por	si	mesmo	cantando;	aprendem	ao	




















atrelado	 às tecnologias rituais de acesso ao virtual,25	 ou	 seja,	 às	 formas	
de	se	constituir	um	“corpogente”,	à	peculiar	transformação	dos	romeya 
em	uma	espécie	de	espaço	recursivo	ou	de	evento	multiposicional,	no	
qual	 são	 postas	 em	 jogo	 as	múltiplas	 vozes	 dos	 outros.	O	 campo	 de	
autoria	 aí	 delineado	 demanda	 estratégias	 específicas	 de	 resguardo	 ou	
proteção,	que	independem	daqueles	critérios	baseados	na	identidade	(e	
suas	decorrentes	políticas	de	segregação)	ou	na	individualidade	(e	seu	
regime	 de	 apropriação).26	 As	 tecnologias	 rituais	 são	 responsáveis	 por	
colocar	a	pessoa	em	contato	com	o	campo	relacional	sociocósmico	re-























À	 replicação	 infinitista	de	donos,	 isto	 é,	de	 redes	de	aliança	e	de	
influência,	não	se	segue	um	idioma	como	o	da	propriedade	sobre	coi-



















Começamos,	 então,	 a	 enxergar	 porque	múltiplas	 reivindicações	 desta	
espécie	nunca	poderiam	ser	equiparadas	a	interesses	coletivos	comunais	




a	 encontrada	 naquelas	 práticas	 da	 Papua	 Nova-Guiné	 para	 as	 quais	
qualquer	 coisa	 é	passível	de	 ser	negociada	 [amenable to transaction],	 e	
onde	dívidas	pressupõem	obrigações	[enchainment]	para	com	outros	(e	












O problema da circulação
É	contra	 esse	pano	de	 fundo	que	dilemas	 relacionados	 à	 circulação	de	
saberes	(e	suas	respectivas	reinvenções	criativas)	têm	surgido	nos	últimos	




















Se	 em	 outras	 instâncias,	 tal	 como	 a	 relacionada	 à	micropolítica	 da	
cidade	de	Atalaia	 do	Norte	 e	 seu	 “mercado	de	 projetos”,	 este	 discurso	
parece	ser	de	fato	predominante,	nas	malocas	do	rio	Ituí	ele	é	ainda	algo	

































































em	 seu	 artigo	 sobre	 o	 perspectivismo	 ameríndio	 (2002).	 Recentemente,	 Fausto	
(2008)	ofereceu	uma	extensa	revisão	sobre	o	assunto.	








nada	qualidade	 constitutiva	das	 sociocosmologias	 ameríndias	 e	de	 seus	peculiares	
registros	temporais	(cf.	Viveiros	de	Castro,	2006).	
5	 	Veja	Viveiros	 de	Castro	 (2002,	 p.	 354)	 para	 considerações	 sobre	 entidades	 desta	
espécie.	
6	 	No	sentido	de	Lima	(1996)	e	de	Viveiros	de	Castro	(2002).	



























15	 	Algo	similar	ao	que	notou	Tedlock	(1986)	para	o	Popol Vuh maya-quiché.	
16	 	Veja	Cesarino	(2008)	para	mais	detalhes.
17	 	Banisteriopsis caapi. 
18	 	“C’est	 donc	 l’anaconda	qui	 est	 considéré	 comme	 l’énonciateur	des	 chants	 rabi.	
Ce	 fait	 a	 de	 nombreuses	 conséquences	mais	 il	 convient	 à	 ce	 stade	 de	 procéder	





































































28	 	Refiro-me	 aqui	 à	 distinção	 entre	 gift societies e	 commodity societies	 propostas	 por	
Marilyn	Strathern	 em	The Gender of the Gift	 (1998),	mas	 sem	 imaginar	que	 isso	
implique	em	transportar	para	o	caso	em	pauta	um	Grande	Divisor:	o	xamanismo	
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